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ROME ET JERUSALEM: 
LE MITRE DES DEUX CITES 
lean-More Trigeaud 
"Tout pouvoir m'est doooé daos les cieux et 
sur la terre", Mattmeu XXVIII, 18. 
Le modele d'une cité idéale représentant une sorte de perfection 
des exigences les plus élevées de la justice a sans cesse été opposé 
a l'image dégradée d'une cité réelle en proie au désordre et a 
l'iniquité. L'antinomie entre les deux cités, l'une céleste et a 
caractere quasiment divin, l'autre terrestre et chargée de toutes les 
impuretés des passions humaines, est ainsi devenue un theme 
répandu. En son fondement métaphysique et religieux, i1 appartient 
aux traditions les plus lointaines de l'Antiquité, suivant les 
inspirations les plus diverses, orphiques et pythagoriciennes, 
chaldéennes et orientales: de l'Atlantide et de l'archétype de la 
Politeia chez Platon a la Cosmopolis des Sto'iciens, du Pays 
Méropien cher a Théopompe au Royaume de Chronos dépeint par 
Plutarque, ou, vers une époque plus proche de la nótre, a la Vil/e 
du Soleil de Campanella et a tous ces séduisants "états de nature" 
dont ont revé les philosophes des Lumieres. Mais toutes ces 
références ont en commun le refus d'une eschatologie et de toute 
transcendance de fins non historiques. Elles s'expliquent a travers 
un schéma de participation et de prophétie: la Cité espérée se 
discerne par certains signes avant-coureurs et son regne 
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s'accomplira aux temps futurs. En témoigne la Rome augustéenne 
etjupitérienne chantée par les Bucoliques et les Géorgiques, Rome 
qui s'incamera dans l'Empire, vouée a un "étemel printemps" ... 
Or il est une autre cité, porteuse apparemment des memes 
promesses, qui cependant s'annonce dans une dimension 
dépassant celle de notre existence et dépendant de la volonté d'un 
Dieu-Personne: telle est la cité judéo-chrétienne, la biblique 
Jérusalem d'En-haut, dan s l'Apocalypse, ou la Demeure du Pere, 
dans les Evangiles. Saint Augustin, surtout, a montré cornment elle 
se distingue de Babylone "remplie d'abominations et de souillures" 
(Apoc. XVII, 4) et de la Rome des Césars, symbole de la vanité et 
de la finitude de l'amour-propre, séparément de l'amour de Dieu1. 
Et c'est dans cette perspective que la problématique des deux cités 
est ici a considérer: c'est du point de vue de la foi chrétienne qu'il 
convient de la poser. 
TI ne saurait s'agir de nier les deux cités en présence, en les 
qualifiant précisément de "mythiques". 11 n'est de mythe, au sens 
d'une croyance logiquement inexplicitée et demeurée véritable 
préjugé, que concemant le rapport entre les deux cités. La maniere 
meme dont ce rapport est con~u peut révéler en effet un aspect 
mythique, et donc a priori peu justifiable, dans la mesure ou elle ne 
respecte pas les relations profondes que la transcendance d'une cité 
eu égard a l'autre maintient et développe. Le mythe le plus achevé 
et le plus constant tient sans doute a l'idée que ces deux cités 
doivent se cotoyer en s'ignorant, la Civitas Dei relevant d'un ordre 
individuel et privé, et Rome se laissant tout entiere absorber dans 
un ordre collectif et public, purement extérieur et immanent, et 
abandonné aux vicissitudes de l'histoire. Et c'est ce mythe qui 
permet d'entretenir un style d'attitude psycho-culturelle encore 
fréquent, en particulier chez de nombreux chrétiens, et parmi ceux-
13. memes qui font profession de réfléchir en exer~ant une activité 
ou en assumant une responsabilité toumée vers un bien social et a 
1. Cf. notre Humanisme de la liberté ... , t 1, éd 1985, p. 87,89. 
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forme ou structure juridique ou politiqueo Conduite consistant a 
satisfaire aux attentes de la cité divine d'un coté, en son for interne, 
et a se livrer en toute bonne conscience a une compromission ou 
colIaboration, de l'autre, avec les forces gouvernant la cité humaine 
et contingente, en acceptant que ces forces soient orientées vers des 
buts autonomes, meme lorsqu'il est patent que de tels buts 
contredisent les fins de la cité supérieure. 
Ces effets pratiques du mythe sont imputables a la logique de la 
scission qu'il implique. L'homme du sens cornmun peut faire 
quotidiennement l'expérience de cette logique, soit en fuyant lui-
meme les interrogations critiques que suscite sa propre action, soit 
en ayant le spectacle permanent sous les yeux d'une dualité de 
discours sans connexions entre eux ni retentissement de l'un sur 
l'autre, le premier visant a une édification spirituelle sans matiere 
sociale d'application concrete, le second se bornant a l'exposé des 
moyens techniques et théoriques des actes que "réussissent". 
Cornment, par exemple, celui qui a la charge d'enseigner le droit, 
le juste légal, ou qui a vocation a l'interpréter et a le "dire" dans la 
magistrature qui lui est confiée, peut-il refuser l'effort d'élabora-
tion des présupposés d'une codification d'origine napoléonienne a 
laquelle il se soumet achaque instant, quand il doit essayer de 
mettre en accord ces présupposés avec les principes qui comman-
dent l'autre cité, quand il peut vérifier la contradiction de ceux-ci 
avec ceux-Ia? La lucidité de la reconnaitre et le courage de tenter de 
la résoudre ne s'imposent-ils pas? Se soustraire a cette réflexion, 
s'épargner la difficulté de rechercher la conciliation des deux cités, 
n'est-ce pas non seulement manquer a l'esprit d'amour comme 
désir de vérité, mais aussi sombrer dans un scepticisme qui ne 
s'avoue pas? A la racine du mythe d'une dissociation radicale des 
deux cités, surgit finalement un scepticisme. n est de croire a une 
autre cité, mais d'y croire parce qu'il est nécessaire d'y croire afin 
de justifier l'indépendance des intérets matériels. La croyance 
mythique en une séparation se donne par la comme un alibi 
spontané. Elle sert a refouler toute inquiétude d'une contradiction 
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pouvant apparaitre de l'intérieur de la cité inmédiate et terrestre_ 
Elle est proprement mythomaniaque et correspond a une religion 
sociologique: elle se détermine en fonction d'une opinion re~ue et 
du degré de sympathie collective qu'entraine l'adhésion a ses 
formules de comportement. 
A voir la foi chrétienne oblige a admettre les deux cités, en se 
sachant appartenir de fa~on éphémere a la "figure de ce monde" qui 
"passe" et en prenant conscience d'une destinée qui se joue au dela 
de la précarité des apparences de la vie sociale, par le rattachement 
meme a la Cité de dieu: par la transmutation de la cité naturelle et 
temporelle en cité spirituelle et éternelle. Et c'est ce rattachement 
qui invite a l'analyse afin de parvenir a la plus claire représentation 
de la dualité qu'il recouvre. 
En se tournant vers la vérité de son etre, le chrétien peut 
découvrir en lui-meme cette dualité. Ce qui apparait dans l'objet 
d'une expérience mondaine éclairée par la foi se dégage en meme 
temps du sujet qui la pratique comme un élément propre a sa 
structure mentale. D'un coté, si on l'observe dans sa nature 
relationnelle, l'hornme est certes un "animal politique", disposé a 
nouer des liens avec la société dont il est membre. Mais, d'un autre 
coté, le meme homme affirme sa personne en tant que principe de 
vie irréductible et absolu et il échappe sous cet aspect a la cité 
terrestre: il se présente alors comme un reflet, une image de la 
personne divine qui est placée au centre de la cité d'En-haut et vers 
laquelle converge la création et tendent tous les individus. 
Les deux cités ne sauraient se confondre. Mais elles ne doivent 
pas non plus s'exclure. S'il est nécessaire de les distinguer, il faut 
aussi préciser leurs relations en montrant qu'elles sont d'implica-
tion hiérarchisée. C'est par l3. que 1'0n peut établir leur compatibi-
lité ou leur coexistence. Et 1'0n ne fait ainsi que retrouver le mode 
de rapport qui unit la nature a la personne, puisque cette dualité 
n'est au fond que la répercussion au plan anthropologique de la 
dualité qui s'impose au plan de 1'0ntologie jurídico-politiqueo 
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C'est done la notion d'une séparation ou d'une distinction 
visant a "exclure" l'un des deux tennes rattachés l'un a l'autre, qui 
doit etre révisée de maniere critique. Car telle est l'inspiration 
latente et parfois inconsciente des attitudes sociologiques dénon-
cées: elles se résignent a une contradiction flagrante avec les 
principes chrétiens et, elles essayent meme de lui apporter 
indirectement une justification qu'elle ne peut recevoir. 
L'exclusion prendra tout d'abord souvent la fonne d'une rejet. 
Si le chrétien semble relever de la cité terrestre, il doit se défaire de 
cette attache, de cette entrave, afm de se libérer pour la seule cité de 
Dieu. Il ne saurait voir dans la cité terrestre qu'un domaine 
désespéré du mensonge et de l'injustice, le contraire de ce a quoi il 
aspire par les force s les plus pures de son esprit et de son ame. 11 
incline par conséquent a s'en délivrer, comme imaginerent de s'en 
débarrasser quelques sectes antiques, chez les premiers cyniques 
ou stoi"ciens notamment, en portant d'ailleurs sur le corps, "prison" 
de l'intellect, le meme jugement que sur la société: en reconnaissant 
la meme coupure entre deux aspects de la nature de l'homme et 
entre deux sociétés, réelle et idéale ... D'ou le grief que l'on peut 
adresser a cette attitude sous l'angle chrétien, puisqu'elle reproduit 
dans l'extériorité une division que ne supporte pas l'homme 
intérieur dont la personne est précisément la réunion ou 
composition de ce qui se distingue au sein de sa nature2 ... 
Mais la dévalorisation, la dépréciation systématique de la cité 
terrestre au profit de la cité de Dieu se situe dans une perspective 
chrétienne de plusieurs fa90ns. Parfois, elle parait marquer une 
2. L'attitude du cynisme et du relativisme peut sembler réapparaitre cornme 
précisément liée a un sentiment de "décomposition" de la personne comme 
unité et du lien de composition entre personne et nature: cf. CIDRAN, Précis de 
décomposition, rééd. Gallimard, TEL, 1987. Ce qui se retrouve aussi chaque 
fois qu'il y a une sorte de refoulement et de transfert du théologique, chez 
Jouhandeau, par exemple: AIgebre des valeurs morales, Gallimard, Nrf-Idées, 
1969 (sur l'homme, infine). 
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collusion paradoxale avec les pouvoirs temporels par un soudain 
abandon a leur domination dans le refus de leur accorder un 
fondement théologique et sacré. L'indifférence au temporel 
entretient une scission entre les deux cités, la passion vers l'une est 
compensée par le désintéressement de l'autre. Analogiquement, le 
primat de la personne en I'hornme, icone du Christ, aboutit a 
repousser, comme on le voit dans l'art lui-meme, tout élan 
empirique entaché de naturalisme et suspect d"'humanisme". Les 
positions de 1'0rthodoxie manifestent clairement ainsi leur méfiance 
a l'égard d'une religion occidental e gagnée par le souci du 
contingento Cependant, elles sous-estiment par la le role d'une 
incarnation dans le monde et ne savent y apprécier, sans doute, la 
valeur de la souffrance qu'elle implique, afm de rendre témoignage 
a la vérité. Cette vérité que laisse entrevoir la cité étemelle passe 
par la Croix et elle ne se donne pas a contempler exclusivement 
cornme la lumiere auréolant le Mont Thabor ... 
Mais plus fréquernment, le désir de la cité de Dieu engendrera 
toutes les formes de positivisme juridique et politique que 
cautionnent les interprétations de la Réforme ou du Jansénisme. Ce 
positivisme signifie, non pas que ron exalte les puissances de la 
cité terrestre: mais qu'on les relegue a leur relativité et a leur 
impeñection inéluctables, sans attendre d'y capter quelque reflet 
des biens de la cité divine, exilée d'ici bas et hors de prise! ... La 
cité terrestre offrira son visage de néant, de non-vérité et de non-
justice, qui n'est susceptible d'aucun compromis avec la cité de 
Dieu. Et le chrétien, suivant ce type d'approche auquell'a formé le 
mouvement barthien, en viendra a dédaigner le "monde", a moins 
qu'il ne se complaise a y développer son action, mais une action 
"autonome", affranchie de principes qui ne peuvent s'y introduire 
pour la justifier ... C'est a l'arriere-plan, l'idée que sa nature est 
corrompue, que sa personne, imago dei, est inaccessible, ce qui 
explique que ce monde soit dominé par les injustes subissant cette 
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fatalité de leur nature3. La foi, qui seulejustifie, oblige a détourner 
son regard de ce spectacle d'un chaos pennanent, pour, isolément 
de ses oeuvres, des élans trompeurs qui les animent, espérer etre 
sauvé par l'élection divine, par la Grace. Ferveur émouvante et 
tragique, mais qui correspond a un renoncement a percevoir l'etre 
sous cet univers d'apparences, a tenter d'intégrer la cité lointaine et 
promise dans la cité présente: elle n'est qu'une "vallée de larmes". 
La rupture entre les deux cités produit des lors une mentalité de la 
séparation par exclusion qui jettera le sou~on, quí semera le doute 
sur le bien-fondé de toute tentative issue de la nature, de ses 
évidences axiologiques, cette nature étant irrémédiablement opaque 
aux enseignements de la personne, dimension perdue avec la 
Chute ... 
Cette vision a toutefois favorisé un discours (d'origine 
hégélienne) qui se soumet au cours de l'histoire porteuse d'une 
intention, d'un projet mystérieux, et qui, sans verser dans quelque 
pélagianisme honni ou culte du temporel et de ses structures 
institutionnelles, prétend remonter a une rationalité primitive, écho 
de la cité de Dieu, a travers une rationalité commune, érigée en 
absolu, hypostasiée. Or cette rationalité qui découvre la logique 
purement fonnelle des faits qu'elle est incapable de juger (ce que 
lui reprochera Marx), n'est qu'un développement de la nature de 
I'hornme: de I'homme générique, l'homme du péché que ron 
projette sur Dieu meme, identifié -rahnériennement- a l"'esprit en 
peuple", saisissable, irnmanent ... La cité de Dieu s'est irnmergée, 
engloutie soudain dan s la cité de l'hornme, parce qu'a défaut de 
pouvoir maintenir la référence a la personne en son irréductibilité 
sur le modele christique, Dieu devient l'hornme, ou plutót son 
humanité en luí. La Cité de Dieu est cette humanité, genre abstrait, 
et toute action humaine dans le monde pourra se prévaloir d'une 
3. CC. le renouvellement de cette problématique in R. SEVE, Leibniz ou 
rEcole du droit naturel moderne, P.U.F., 1989, p. 206 s. 
194 JEAN·MARC TR1GEAUD 
justification chrétienne suffisante des lors qu'elle collaborera a 
l'épanouissement de cette généricité ... 
Ni la foi, ni la raison, pourtant, si tant est que 1'0n reprenne 
quelques passages connus de s. Jacques4 et de s. Augustin dans sa 
controverse ardente contre les Pélagiens5, ne remplacent l'amour 
comme expression de la personne: ou la charité dans 1'0euvre 
quand elle est le fmit de l'amour, au-dessus meme de cette foi que 
partagent les démons, en triomphant de ce "non serviam" qui, 
cornme le disait si fortement Bemanos, ne traduit pas la résistance 
a un service pla9ant dans une situation d'infériorité, mais la 
résistance orgueilleuse a l'amour6: la préférence, en sornme, de la 
cité terrestre des ambitions individuelles a la cité de Dieu ... La 
scission est le moyen subtil de discréditer la seconde en la 
révoquant dans le doute sceptique. Elle organise le regne de 
l'amour-propre sous couvert de l'amour de Dieu. 
Dans cette ultime distinction, qui renoue avec celle du De 
Civitate Dei (Liv. XN), se présente une conception janséniste dont 
les effets seront des plus durables et des plus profonds sur l'état 
d'esprit du juriste fran9ais, état d'esprit que la philosophie des 
Lumieres et la codification napoléonienne ont renforcé et aggravé, 
en en prolongeant l'inspiration, en dépit de clivages superficiels ... 
Les tendances de Port-Royal qui se sont implicitement conservées 
dans la culture contemporaine imbue des traditions de I'Ecole de 
l'Exégese, au XIX eme S., sont doublement orientées, selon deux 
modes de rattachement de la cité terrestre a la cité de Dieu, l'un qui 
consacre pleinement l'exclusion et qui se nourrit d'un scepticisme 
facteur d'hypocrisie dans l'univers juridique, l'autre qui s'ouvre a 
la reconnaissance d'une participation élémentaire, mais avec une 
volonté de séparation ignorant l'unité que l'homme tient de sa 
4. le, 2, 14-26. 
5. Cfr. Fr. D'AGOSTINO, "L'antigiuridismo di san Agostino", Riv. 
internaz. di Filosofia del dirillo (Milano, Giuffre), 1987, p. 31 s. 
6. Cf. G. BERNANOS, La Franee eontre les robots, Paris, R. Laffont, 
1947, p. 86-87. 
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personne. Dans le premier cas, le jansénisme s'engage dans le 
meme positivisme que celui de la Réforme. Dans le second cas, il 
accueille le meme jusnaturalisme rationaliste que la nouvelle 
version de la Réforme propose a travers l'Ecole du droit naturel 
modeme qui s'épanouira avec l'Aufkliirung. 
D'apres la premiere conception, l'amour de soi est trop puissant 
pour faire place, dans les institutions de la société civile, a l'amour 
de Dieu: a l'exigence de justice dramatiquement hors d'atteinte 
qu'il traduit. Cette existence se déroule dans les tourments de 
l'amertume et de la déception. L'appetitus beatitudinis, qui est 
instinct du bonheur, retombe des qu'il s'évertue a s'élever et a se 
fixer dans un bien temporel, nécessairement fugitif et limité. Il ne 
peut etre comblé que dans la plénitude de la cité céleste, dont la 
perception n'est pas un mirage mais qui échappe sans cesse a nos 
prises, nous condamnant a l'insatisfaction et a l'angoisse, en 
conséquence lointaine de notre déchéance originelle. Ce que nous 
prenons ainsi pour des "grandeurs naturelles", fondées sur notre 
nature et, a travers elle, sur notre personne, miroir de la cité divine, 
n'est qu'un leurre et ne dissimule que des "grandeurs 
d'établissement", simplement conventionnelles, auxquelles nous 
ne devons qu'un respect purement formel et extérieur. C'est notre 
volonté errante, réglée sur nos passions, qui est la source de ces 
grandeurs. 11 ne faut point y voir autre chose que le froit des 
vanités de l'amour propre qui détoume de l'absolu en le pla~ant, en 
l'investissant dans le relatif ... Telle est la désacralisation, la 
démystification de l'ordre de la cité terrestre prétendument soudé a 
un ordre naturel, selon la critique pascalienne7. Elle ne débouche 
pas en toute rigueur sur un positivisme ou sur un conventionna-
lisme, mais elle s'expose a des interprétations en ce sens, celles qui 
7. Pascal n'incline nullement cependant a un quelconque relativisme 
positiviste: cfr., dans la comparaison avec Montaigne, notre monogr. De 
l'universalité de la justice, Atti Congr. "Il commercio delle idee nella cultura 
europea", Roma, Japadre Ed., Vol. 1, p. 332 s. 
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mettront a profit l'argumentation traditionnelle de la sophistique 
antique et du nominalisme médiéval. 
Dans une perspective apparernment analogue, on en arrivera a 
justifier par la l'autonomie des fins de la cité, émancipée de toute 
normativité a caractere éthique. Son devoir-etre sera celui voulu par 
Callieles: devoir-etre des intérets les plus aptes a s'imposer et a 
procurer la réussite matérielle, devoir-etre ruinant la gratuité des 
fins morales invoquées par Socrate8, dans sa référence, au terme 
du Phédon, a une "cité d'ailleurs" ou seule la vérité domine. Le 
politique a done tendance a affmner son indépendance par rapport 
au philosophique, c'est a dire a refuser de se soumettre a une vérité 
inconditionnée. Et de meme, il marque sa distance a l'égard du 
théologique. Mais, dans un cas comme dans l'autre, il n'opere 
cette transformation qu'en essayant de se couvrir d'une raison 
philosophique ou théologique: il détruit de /'intérieur, sans 
s'opposer, en se substituant a ce qu'il veut évincer. Les tentatives 
de supplanter la cité de Dieu par une cité terrestre parée de qualités 
qu'elle semblerait lui emprunter, alors qu'elle les usurpe et les 
dévie, ont sans doute été le phénomene le plus répandu des temps 
modemes, signe des époques de décadence. Elles apparaissent 
dans les doctrines post-médiévales de la monarchie de "droit 
divin", malgré toutes les réserves et nuances que, tel un Bossuet, 
l'on s'achame a y introduire. Elles ressurgissent dans les théories 
plus récentes de la "souveraineté", enfermées dans une conception 
étroite et irnmanentiste de la nature de l'hornme qui exalte cette 
autre nature particuliere, coupée de tout substrat universel, qu'est 
la Nation ou l'Etat. D'ou la désastreuse dialectique de "l'ami" et de 
"l'ennemi", telle que l'illustre Karl Schmitt9. L'exclusion est bien 
8. Sur eette OpposltlOn entre Callieles et Soerate, ef. notre arto 
"Positivisme juridique et réalisme politique", Cahiers de philosophie politique 
et juridique, Univ. Caen-Vrin, 1988 (13), p. 107. C'est la l'origine d'une 
eoneeption "réaliste" de la cité ... 
9. Cf. K. SCHMITI, Théologie politique, Gallimard, BSH, trad. Sehlegel, 
1988. 
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la a son point extreme, a son paroxysme de récupération de la cité 
de Dieu, pour l'anéantir. La cité terrestre exclut en incluant; elle 
évacue la cité de Dieu en l'occupant par la fonne. Puis elle lui 
applique sa logique d'une autre exclusion: celle que cornmande son 
attachement au seul homme générique et fonctionnalisé, 
méconnaissant le fait d'etre, d'exister cornme personne, et, cornme 
tel, d'etre potentiellement intégrable dans toute cité. 
Si l'on revient toutefois aux données primitives du courant 
janséniste de Port-Royal, l'attitude de Nicole et surtout de Domat10 
s'oriente différemment et conduit a repousser toute démarche 
positiviste ou impliquant dans un positivisme inavoué des princi-
pes défonnés de droit naturel et de ius divinum. 
La distinction des deux cités se maintient dans l'esprit du 
juriste. Mais il ne saurait suivre le pessimisme pascalien. Et, a 
l'instar de Nicole, il estime que les deux cités peuvent se rencontrer 
en partie. Ce qui dépend du role reconnu a la raison, capable de 
diriger la volonté et de l'empecher de succomber aux penchants de 
l'amour-propre. Si, en effet, les structures juridiques de la cité 
terrestre sont oeuvre de raison et s'implantent durablement, laissant 
présager l'universalité des valeurs dont elles se réclament, elles 
reproduisent les structures de la cité étemelle. Encore faut-il que la 
raison soit l'expression du coeur et puisse se présenter alors, dans 
sa spontanée transparence, cornme la traduction de l'amour de 
Dieu. 11 n'y a 18. nul rationalisme a l'imitation de ceux qui vont se 
développer sous l'influence de la Réforme, en réaction a son 
positivisme de départ, et qui vont retrouver, cornme Grotius en 
montre l'exemple, les schémas moraux du stoIcisme cicéronien, 
axé sur la recta ratio ... Pourtant, c'est bien en convergence avec 
cette voie nouvelle, caractéristique du jusnaturalisme modeme, que 
la philosophie de Domat évolue inévitablement. La partie de la cité 
terrestre qui cOIncide avec la cité de Dieu correspond aux "lois 
10. Cf. F. TODESCAN. Il problema della secolarizzazione nel pensiero di 
lean Domat. Milano, Giuffr~. 1987 (et notre note in Arch. ph. droit 1988, p. 
406-409). reprod. daos notre Humanisme ...• 11. 1990. ¡V!2. 
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irnmuables" que la raison découvre. Or ces lois, distinguées des 
"lois arbitraires" que l'autorité légitime établit et modifie a sa guise, 
sont les memes lois que celles dérivées d'un droit naturel 
exclusivement suspendu a la natore de l'hornme dans l'ignorance 
de sa personne. C'est d'ailleurs pourquoi la raison est privilégiée, 
en tant que faculté naturelle stricto sensu, et l'esprit rejeté, qui met 
en relation avee la transcendance personnelle et qui possede une 
connotation métaphysique devenue difficilement acceptable. En 
fait, le coeur pascalien le cede a son opposé: la raison dans 
l'aceeption du cartésianisme triomphant11 , renouant avec le 
storcisme et revant d'une société scientifiquement modelée a 
l'image d'un Dieu physicien ou géometre. Tres vite ainsi, l'origine 
des "lois irnmuables" sera, non plus un Dieu personne, non plus la 
cité, Chanaan promise, qui suppose les cheminements de l'esprit 
incarné, mais un "Créateur", un principe horloger, au faite de 
toutes les entreprises déductivistes des Lumieres et des savantes 
codifications de la période napoléonienne. 
C'est d'un eompromis que souffre cette version jusnaturaliste 
du jansénisme qui a si puissarnment inspiré le mouvement des 
idées du XVlIIeme siecle et, lointainement, le Code civil, comme 
le type psycho-cultorel du juriste fran~ais, législateur, magistrat ou 
commentateur. En partant de la constatation d'une sorte de 
eontinuité ou d'aecord, bien que partiel, entre les deux cités, le 
risque a été de resituer cet élément partiel dans l'optique des theses 
autonomistes de l'état de nature (purae naturae: exclusif du 
transeendant et de l'esprit). 
De la reconnaissance d'une articulation cornmune entre les deux 
cités, on en vient a admettre un fondement de cene articulation daos 
une raison autonome, elle-meme séparée des eriteres axiologique-
ment saisissables, parce que séparée de l'instance de la personne 
qui les médiatise. Et le retour aux "lois immuables", implicites 
11. Comp. sur cetre distinction permanente entre raison et esprit, notre 
"Les degrés de l'axiologie juridique: le jugement et l'esprit" (Soo Paulo, 1986), 
reprod. in Essais ... , p. 251 s. 
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dans les grands codes, est pour cela meme impuissant a faire surgir 
des solutions attendues, qu'il faut justifier en référence a des 
valeurs externes, des valeurs de fait puisées dans les pratiques 
sociales et historiques: il ne peut faire face aux remises en cause 
provoquées par les manipulations génétiques, en présence d'une 
définition insuffisante et naturaliste de la personne; pas plus qu'il 
n'a permis d'assurer une égalité matrimoniale des époux que les 
seules considérations de nature retenues par le Code Napoléon 
obligeaient a écarter. En bref, c'est un véritable écran que les "lois 
immuables" naturelles, rationnelles, dressent devant la valeur 
existentielle et vivante de la personne. C'est un voile opaque 
qu'elles étendent sur la source lumineuse de la cité de Dieu. Sous 
prétexte de réunir les deux cités, on les superpose en les rendant 
incommunicables l'une a l'autre, dans l'étanchéité de leur 
cloisonnement. Mais le danger est a nouveau d'inverser l'ordre des 
causes et de projeter sur la cité de Dieu des concepts tirés de la cité 
terrestre, envahis de son naturalisme et confondant la permanence 
d'essences rationnelles et logiques avez l'éternité de vérités 
morales en Dieu12. Voici que nrut une cité de Dieu plus accessible 
et sereinement acquise par l'activité de raison, comme les cités des 
sagesses antiques: parce qu'anthropomorphisée, alors que c'est a 
l'homme a s'identifier comme personne et a s'élever a la Personne 
divine, clef qui ouvre le royaume recherché. 
Ce glissement pélagien, le jusnaturalisme issu de la Réforme en 
est lui aussi paradoxalement atteint. La cité de Dieu est dans la cité 
terrestre, a travers une nature que l'on sauve par les vertus de la 
raison. En dehors de cette manifestation, elle ne peut se révéler que 
par l'action de la Grace et tend a n'etre qu'une fiction, tant il Y a de 
doute, de scepticisme méfiant vis-a-vis de ce qui est hors du champ 
de la raison constructrice de positivité. 
12. C'est pourquoi l'idée de théocratie (cornrne de "satanocratie", désignant 
la Rorne des Césars) est étrangere a s. Augustin: cf. M. A. RASCHINI, "La 
problernatica política nel 'De Civitate Dei"', Filosofia Oggi (Genova, SEC), 
1987 (1), p. 17 s. 
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11 ne faut done pas s'étonner des demiers développements de 
l'histoire. Fragilisée par les critiques nées de la sociologie puis des 
philosophies de la vie et de l'existence, la cité terrestre a chancelé 
sur ses bases naturelles et rationnelles. Et elle n'a pu résister a ces 
courants déstabilisateurs de son contenu, qu'en acceptant une 
réduction a la forme rationnelle, réduction préparée par le kantisme 
et particulierement bien adaptée aux exigences d'une civilisation 
technicisée. La coupure entre les deux cités passe des lors par cette 
réduction, par cette césure entre la forme et le contenu. Mais le 
scepticisme porte en réalité sur la cité de Dieu directement, 
assimilée a un contenu que l'empirisme ramene a des croyances ou 
idéologies socio-économiquement conditionnées: a une expression 
des "convictions subjectives" selon la formule consacrée par le 
"non cognitivisme" et la "méta-éthique" contemporaine dont la 
philosophie "pratique" (de type habermas sien) prend le relais. 
Trop d'incertitudes ont pesé sur le lien des deux cités. Et la 
tentation a été achaque fois de se représenter la plus lointaine 
d'apres la plus proche, en rabaissant l'une au niveau de l'au tre , 
fut-ce partiellement Ce qui a suscité invariablement l'idée que l'on 
pouvait se contenter de l'irnmédiate en lui sacrifiant l'invisible, tout 
en en maintenant la référence comme un présupposé de foí. 
Abstraite, la cité de Dieu a cessé d'etre objet d'amour, polarisant 
les énergies a insuffler dans la cité des hommes. Or entre le 
scepticisme et la foi que l'amour ne suit ou ne précede pas, il n'est 
guere de différence sous l'aspeet de la justice. 
Afín de concevoir autrement le rapport entre les deux cités, il 
convient d'accueillir avec humilité le témoignage de la vie, ceUe 
présence de l'etre en tant qu'acte d'exister dans son mouvement, 
qui se livre dans l'expérience cornmune de l'injustice éprouvée 
dans la souffrance, et qui s'impose au regard de la conscience 
quand elle sait discemer la personne en-de~a de la nature. C'est 
alors que la cité de Dieu se dévoile cornme un horizon de la pensée 
et du sentiment, a l'intérieur des données de la cité terrestre ou de 
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ce qui nous y relie: notre nature elle-meme dans sa dimension 
relationnelle. Elle se découvre ainsi, dans son identité avec ce 
Christ dont Newmann dit qu'il vit en nous et au coeur des 
événements de ce monde. Elle se montre inséparable de Sa 
Personne ancrée dans la notre. Mais cette réalité tangible a travers 
les intuitions de l'esprit, sous-jacente a la cité terrestre cornme a 
notre nature, ne se laisse pas enchasser en elles: elle les transcende. 
Et c'est en remontant la pente ascensionnelle de cette transcen-
dance, sans craindre les vertiges de l'inutile, que ron peut 
comprendre en quoi ces incarnations que sont la cité terrestre et 
notre nature sont imparfaites et limitées, et source de l'injustice et 
du mal, prises séparément, considérées comme autonomes. 
Telle est l'implication a respecter cornme un enseignement de la 
démarche réaliste qui consent a l'etre, qui le "laisse etre" ... Elle 
conduit a vérifier que la cité de Dieu est le príncipe secret de la cité 
des hommes, meme si celle-ci la bafoue ou la méprise, cornme elle 
est le ressort caché parfois délibérément occulté de notre nature. Et 
elle en marque les exigences: elle est le siege ultime des valeurs, de 
la valeur supreme du juste qui prescrit l'amour de la personne et 
l'imitation de son élan, la personne étant le Christ lui-meme. 
Certes, l'adéquation totale a ce modele est impossible, aussi 
impossible que l'est l'assimilation de la cité terrestre a la cité 
divine. Mais l'amour cornmande d'aller vers cette adéquation et 
cette assimilation, cornme si ce résultat était possible. Car ce qui 
n'est pas a notre portée l'est a celle de Dieu qui peut tranformer le 
cours de notre histoire. C'est la fonction de sa Grace. L'essentiel 
est que l'amour la prédispose a se manifester sans se l'assigner 
pour but, ce qui le rendrait intéressé et pathologique au sens 
kantien. 
Or il n'est aucune activité contribuant a fa~onner les structures 
de la cité terrestre qui ne se sente de l'intérieur appelée par cette 
valeur inhérente a la cité de Dieu. 11 n'est pas d'activité de juriste 
"pure", ne portant en elle un réquisit fondamental, une exigence, 
un devoir-etre qui demande a etre explicité par la raison apres avoir 
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été éclairé par les intuitions de l'esprit. Non que le juriste ou le 
politique soit investi d'une charge philosophique. Mais il a une 
incontestable obligation qui résonne en lui comme la voix de l'etre, 
qui luit comme un reflet de la cité d'En-haut. Et cette obligation est 
de connaítre le contenu de l'appel qui lui est lancé sans le refouler 
dans les zones obscures de ce qui passe pour préjugé culturel. Il 
s'agit de s'attacher a la vérité de ce contenu sans lui substituer des 
réponses venues de l'extérieur, de la pression utilitaire des besoins 
sociaux et politiques, de l'opinion médiatique ou des certitudes 
sectorielles et statistiques des sciences humaines. Ce juriste, s'il a 
surtout charge de réfléchir dans l'enseignement du droit (et il en ira 
analogiquement du poli tique, et a tous degrés de l'interprétation et 
de l'action), ne saurait se soustraire a cette obligation de vérité qui 
n'est autre que l'obligation d'amour: la premiere loi de la cité de 
Dieu ... Se précipiter sur les données établies a propos de cette 
vérité, du point de vue des morales en cours dans la cité terrestre, 
en se pliant a ses autorités (Comités d'éthique etc.), et refuser cet 
effacement de l'amour propre qui consiste a ne suivre que le 
modele du Christ dans la mesure qu'il laisse aux nécessités 
temporelles (celles du "Rends a César"), renoncer surtout a 
recevoir l'information sur la vérité, par l'effort théologico-
philosophique ici primordial et par l'Eglise qui a le dépot et la 
garde des principes gouvemant cette vérité, c'est pratiquer cette 
logique de la scission qui est redevable a un scepticisme et qui est 
responsable d'une religion mythique et sociologique. 
Personne et amour: ce sont la les notions décisives de cette 
démonstration de l'implication de la cité de Dieu dans la cité 
terreste, meme si la transcendance de la Jérusalem céleste parait 
l'exiler loin de nous. Une transcendance qui signifie une nécessaire 
hiérarchie et qui évite le risque de calquer l'une sur l'autre. 
Les écueils auxquels se heurtent les conceptions précédentes de 
la liaison entre les deux cités tiennent a l'absence de la personne et 
de l'amour, et a la suffisance erronée de la nature, de la foi et de la 
Grace. Et, en fait, ces divers éléments ne se dissocient paso La 
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volonté est louée pour les efforts qu'elle accepte. Mais tantot, dans 
une perspective positiviste, elle se borne a l'obéissance aux regles 
établies par la cité terrestre et par la Révélation (image de la cité de 
Dieu, ius positivum divinum), et elle est en meme temps 
suspendue a la volonté divine (Grace), tantot, dans une perspective 
jusnaturaliste, elle suit les indications de la nature, ce a quoi la foi 
!'incite comme elle la poussait au respect du commandement 
légal13. Ou est cependant en tout cela l'amour, comme fruit de la 
réalité personnelle? Que devient le statut onto-axiologique de la 
volonté comme actualisation de la personne, comme synthese 
unifiante de la nature concrétisant dans l'acte l'unité du principe de 
vie personnel? Regarder la volonté dans sa soumission a une 
légalité positive ou de nature, c'est tomber dans le systeme de 
moralité ou de piété stolcienne ou pélagienne, et c'est oublier 
l'essentiel, la pierre fondatrice de la cité de Dieu, l'amour, son feu 
aussi ardent que les "cantos" sous le soleil au pied de ces remparts 
d'A vila que ste Thérese assimile a ceux de la Jérusalem promi-
se14 ... 
Mais ces pierres sont également celles de l'Eglise, médiation de 
la cité de Dieu. C'est pourquoi la relation primitive de la cité 
terrestre et de la cité de Dieu correspondit au tout premier plan a 
une relation entre le temporel et le spirituel représenté par 
l'Eglise l5 . Relation qui eut le sens nuancé de cette implication 
hiérarchisée laissant leur libre développement a la personne et a 
l'amour aux temps de la renaissance caroligienne, le rapport du 
13. Comp. sur s. Augustin et Pélage, Fr. D'AGOSTINO, arto précit., p. 40 
S. Ad. R. PIZZORNI, Giustizia e Carita, Roma, Pontificia Univ. Lateranense, 
CitlA Nuova, 1980, p. 85 S. 
14. Cf. notre étude sur les fresques de F. BELLOMI sur ce tbeme, Une 
peinture de /'expectative, Verona, Accad. Cignaroli, Padova, Piccin Ed., 1990. 
15. Cf. le De ecc/esiastica potestate de Gilles de Rome, in G. DE 
LAGARDE, La naissance de ['esprit laje au déclin du Moyen-age, 1942, III. Et 
cf. E. CORECCO, Theologie des Kirchenrechts. Methodologische Ansatze, 
Trier, Paulinus Verlag, 1980 (a caractere historique et comparatif concemant les 
approches chrétiennes protestantes et orthodoxes). 
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Saint-Siege et de l'Empire s'édifiant selon une hannonie dépassant 
les particularismes de la nature. C'est a l'intérieur de l'ordre 
constitué que se déploya d'ailleurs le mouvement du monachisme 
bénédictin en Occident; cet ordre ne faisait pas obstac1e a la 
prolifération d'unités indépendantes et réfractaires a la 
collaboration a l'oeuvre temporelle inmédiate et prenant le modele 
de la Civitas Dei: "vivant selon Dieu" suivant l'expression 
augustinienne (C.D., XV, 1). Par la suite, 1'0n cherchera a 
perfectionner cet agencement menacé de se corrompre par les 
tensions de retranchement de la communauté ou d'hégémonie 
d'une partie sur le tout ... Dante concevra l'Eglise comme 
monarchia, non sans répondre a des suggestions averrolstes que le 
jansénisme saura mieux retrouver encore. Roger Bacon imaginera 
sa Respublica fideliwn ... 
Ce role de I'Eglise du Christ s'explique en parfaite cohérence 
avec le souci de ne pas voir s'installer dans la cité terrestre une 
domination de l'amour propre. L'amour de Dieu, aspiration a la 
cité éternelle s'entend de l'amour d'une vérité dont l'hornme n'est 
nullement "la mesure", le critere ou l'auteur (dan s l'acception de la 
Genese) et sur l'identité de laquelle veille I'Eglise, qu'elle a 
mission de rappeler en invoquant a cet égard son pouvoir. Un 
pouvoir qui ne lui contere aucune prérogative sur l'ordre temporel, 
mais qui l'autorise simplement a attirer l'attention sur les 
incidences temporelles du pouvoir de la vérité appartenant a Jésus-
Christ, a celui-Ia meme qui annonce: "Tout pouvoir m'est donné 
dans les cieux et sur la terre" (Mtt. XXVIII, 18). De sorte que ce 
qui est a César ne peut etre conyu cornme relevant de sa puissance 
qu'en relevant d'abord de la puissance divine. 
Par le sornmet, la cité de César perd toute autonomie, son 
domaine est celui de la cité de Dieu. Et par ce sornmet vers lequel 
se dirige l'intuition de l'esprit d'amour, ouverte aux sollicitations 
de la vérité, au devoir-etre de sa valeur, la cité de Dieu commence 
déja a introduire dans la cité terreste son image. L'homme est 
imago dei par sa personne a laquelle il doit s'efforcer de 
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ressembler, en imitant l'archétype personnel qu'est le Christ. De 
meme, la cité terrestre devient a l'image de la cité divine dont le 
centre est occupé par le Dieu Personne, des qu'elle reconnait cette 
dépendance par le haut, cette implication qui est en meme temps un 
dépassement dans la transcendance, prometteur d'une transfigura-
tion future. C'est alors que la ressemblance s'établit. Une ressem-
blance qui signifie justice: elle suppose l'adéquation aimante a la 
justice de la cité éternelle. Une ressemblance qui recouvre un 
phénomene d'échange que les termes d'origine platonicienne et 
aristotélico-thomiste de participation ou d'analogie sont insuffi-
sants a traduire: une ressemblance qui est réciproque. 
Car l'amour de Dieu n'a de sens que si Dieu aime celui qui 
l'aimel6, comme le désir de la cité d'En-haut n'a de sens que si 
cette cité attrait dans son désir la cité d'En-bas. L'unique différence 
est en ceci que l'aimable ou le désirable est fixé selon Dieu et non 
selon l'hornme. Mais l'hornme et la cité qu'il construit possMent 
au fond d'eux-memes, imprimé par la personne divine, un principe 
de vie irréductible et absolu qu'il est possible de dégager de la zone 
d'ombre ou il se tient afin d'y percevoir le reflet, la ressemblance 
avec Dieu et son royaume. Non que cette perception entraine 
l'effectivité d'une assimilationl7. Elle indique la voie par laquelle 
une telle assimilation pourra s'opérer, par laquelle la conversion se 
réalisera dans la parousie avec l'achevement de l'histoire. 
16. Cf. J. MARITAIN, Philosophie morale, Gallimard, Nrf-BI, 1960, p. 
113 s. 
- D'ailleurs,la Jérusalem céleste est présentée dans I'Apocalypse (XXI, 2, 9) 
comme "une jeune mariée parée pour son époux". D'ou la nécessaire réciprocité 
dans l'amour. 
17. Effet de la finitude de notre condition aggravé par l'existence collective, 
ce qui, malgré la toute puissance reconnue a Dieu capable de modifier le cours 
de l'histoire (cf. supra) ne le contraint en l'occurrence nullement a intervenir: 
sur l"'impuissance" au sens de laisser s'accomplir l'injustice, cf. les él. de P. 
HENRICI et H-U. v. BALTHAZAR, in Communio ("Le pouvoir" -1984-IX.3), 
éd. fr. Comp. sur la situation faite a l'homme de ce point de vue, dans l'esprit 
de la Genese, A. M. DUBARLE, Les sages d'Israel, Le Cerf, 1946, p. 177 s. 
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Le lien entre les deux cités ne saurait s'interpréter en termes de 
juxtaposition, d'exclusion ou de convergence partielle concernant 
des points ou l'on projette les vérités de la raison humaine sur les 
vérités d'un ordre éternel saisies par l'esprit et l'amour_ Ce lien est 
un mystere qui reproduit le mystere trinitaire et celui de 
l'incarnation, si l'on reconnait une fois de plus la place 
intermédiaire de l'Eglise_ La ressemblance visée est une union de 
meme nature que l'union qui s'accomplit au sein du Dieu trine par 
l'abandon de tous les obstacles contingents et matériels a l'amour_ 
Mais il est bien évident que cette ressemblance est intérieure a 
l'homme individuel, achaque homme, avant de pouvoir prendre 
quelque portée que ce soit dans la cité terrestre. 11 s'agit de 
reconstituer en nous l'image détruite ou dégradée par ce que notre 
nature en a fait, de lire en nous le message de la cité de Dieu dont 
nous sommes membre par notte personne sous-jacente a notre 
nature, ce qui nous rend participant de l'Eglise. La cité de Dieu a 
donc a apparaitre dans cette dimension personnelle et privée, avant 
d'émerger dans une dimension collective et publique en 
prolongeant la relationnalité inscrite dans notre nature. Ce qui ne 
veut pas dire qu'elle demeure intérieure et non manifestée. Car la 
personne en tant qu'acte d'exister ne s'actualise que par la volonté 
qui du reste affmne l'unité qu'elle désigne au-dessus des divisions 
de la nature. Et cette volonté s'éprouve dans l'expérience vivan te et 
concrete, montrant que l'obligation d'instaurer la cité de Dieu n'est 
pas anonyme et abstraite, mais est l'obligation d'une personne en 
son individualité, d'une personne qui peut assurer qu'elle se 
soumet non au devoir mais a "son devoir", devoir d'etre ce qu'elle 
est a l'image de Dieu. 
Cornment des lors se représenter la cité terrestre pénétrée de la 
cité de Dieu, tendant a en procurer le meilleur reflet collectivement 
et publiquement? Cette cité comporte des structures politiques (de 
morale sociale) et juridique (renvoyant au juste "particulier", au 
dikaion d'Aristote), et chaque structure semble faire ressortir une 
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exigence téléologique, une fin a respecter, la plus générale tenant a 
la généricité meme de la nature de l'homme, étant le "bien 
commun"18. Mais précisément cette fin en apparence ultime est a 
dépasser; elle est toute formelle, faite de conditions protectrices de 
ce qui la transcende: la personne en son fondement individuel et 
existentiel, la personne comme acte dont la fin demiere, dont le 
destin est la ressemblance avec la personne divine, au coeur de la 
cité d'En-haut. La personne est ainsi la fin a laquelle s'ordonne la 
cité terrestre, le bien cornmun qu'elle promeut. Ce bien cOIncide 
avec le bien de la personne qui est de caractere sumaturel, 
étemel19. Certes, ses modalités politiques doivent permettre au bien 
cornmun d'incorporer des intérets communautaires et nationaux. 
Mais a un degré plus élevé, il rejoint, comme le droit qui en est la 
participation, une morale fondamentale. C'est une confusion des 
genres qu'aucune politique et qu'aucun droit naturel ne peuvent 
nier dans leur solidarité profonde et leur rattachement analogue a 
un tel bien. Le genre poli tique et le genre juridique sont tributaires 
d'une valeur morale unique et indivisible. Et, avant tout 
démembrement, tout sectionnement justifié par les inévitables 
adaptations au domaine temporel sous son aspect social ou 
patrimonial, cette valeur impose l'intégration potentielle dans la cité 
18. La distinction des deux fonnes de justice, générale et particuliere, dans 
la tradition aristotélicienne par s. Thomas devient absurde en l'absence d'un 
retour 8 l'unité (8 l'universalité), et, s'agissant du droit comme justice 
"particuliere", si l'on n'est pas reconduit au principe général dont il fait 
"partie" . La solidarité sous-jacente des éléments distingués est sans cesse 8 
rétablir (cf. ainsi notre rapport "L'unité des valeurs morales et juridiques ... ", in 
Riv. internaz. Filos. Diritto, 1989, 1, p. 131 s. (ou nous précisons la 
définition de la volonté comme actualisation de la personne en son unité). 
19. Cf. J. MARITAlN, Primauté du spirituel, Plon. 1927, p. 11 s., 24 s., 
et les réf. 8 s. Thomas, De Regimine principum, 1, 15 s. Et cf. MARIT A1N, Le 
Paysan de la Garonne, Desclée de Brouwer, 1966, p. 65 S. (sur le rapport du 
chrétien 8 l'ordre temporel). Nous nous sommes cependant démarqués de 
Maritain dans notre conception de la personne, dans laquelle nous voyons le 
principe d'unité individuelle du sensible et du spirituel lesquels sont naturels 
(cf. nos divo études sur la personne). 
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qu'elle désigne de tout individu en tant que personne dépouillé des 
qualités ou des fonctions dont sa nature et ses relations a 
l'extériorité l'investissent_ Elle doit garantir l'intégrité de son 
existence ou de sa vie sous toutes ses manifestations, développer 
les moyens de son libre déploiement, de son devenir personne, de 
son amour de Dieu ou de son appétit de béatitude. 
La cité terrestre qui s'approche du modele divin de la Jérusalem 
d'En-haut par conversion a la loi interne qu'elle découvre en la 
personne, n'est pas une société éprise de transparence communi-
cationnelle cornme la Gemeinschaft de Tonnies ou la démocratie de 
Jaspers et d'Arendt, ou préoccupée de rétablir l'organicité d'un 
etre-au-monde originaire cornme la convivencia d'Ortega y Gasset, 
ou préparant aux renouvellements créateurs du héros ou du saint 
cornme la "société ouverte" de Bergson20• La référence a la cité de 
Dieu n'est légitime que si cette cité est susceptible d'etre décelée au 
fondement meme de la cité terrestre qui peut la trahir ou la rejeter, 
et si, réalité sous-jacente a ce que nous considérons aveuglément 
comme la seule réalité, c'est elle qui a pouvoir de définir les 
valeurs supérieures, celles que le bien dit "cornmun" n'a d'autre 
office que de recevoir et auxquelles ses formes s'appliqueront afin 
d'en assurer sans cesse le contenu. 
Seule la cité de Dieu dit ce qu'est l'homme, bien dont dépend 
tout autre bien. Seule elle le présente dans sa personne, reflet de la 
personne divine. Personne divine qui vit en chacun a travers sa 
personne singuliere, qui est dans l'universalité de cette particularité 
sensible et en acte. Personne divine qui oeuvre a élaborer son 
royaume, et en est le démiourgos21 , de meme que notre personne 
par sa volonté oeuvre a faire de sa cité terrestre une ressemblance 
de celui-ci. Mais c'est parce que toute puissance ontologique et 
20. Cf. sur l'interprétation de la "socjété ouverle" daos l'optique de la cité 
de Djeu chrétienne: D. GERMINO, Political Philosoplry and the Open Society, 
Louisjana State Univ. Press, Baton Rouge and London, 1982, et tout 
particulierement les positions d'E. Voegelin discutées daos cet ouvrage. 
21. Hebr. XII, 22; Apoc. XXI, 5. 
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axiologique appartient a la cité de Dieu, et paree que toute vie reflue 
vers elle (Dieu n'étant pas entité de raison mais le Vivant) que le 
passage de la cité terrestre, prisonniere de ses limites et 
succombant aux tendances de la nature autonome, a la cité de Dieu, 
ou s'épanouit l'inflni de l'amour personnel, est donc toujours a 
comprendre comme un passage de la "terre des vivants" -pour 
reprendre l'expression biblique2L a la vraie "terre des vivants", a 
la terre de ce qui fait vivre ces vivants, a leur destinée surnaturelle: 
a la source inépuisable de toute vie. 
22. Qu'aime a utiliser aussi en ce sens le P. Joseph de Finanee en y voyant 
du point de vue terrestre ... la "terre des morts" ... Et eC. de eet auteur: Citoyen 
de deux mondes, Roma, Univ. Gregoriana Ed., 1980. 
